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GEORG WILDMANN

Die Herkunftsgeschichte der Menschenrechte
in theologischer Sicht

Bei einer genaueren Sichtung der theologischen Literatur gewinnt man
den Eindruck, in der deutschsprachigen katholischen Theologie herrsche,
was die Reflexion iber die Menschenrechte betrifft, ein deutliches Theo-
riedefizit. Das ist um so erstaunlicher, als gerade das Lehramt der katholi-
schen Kirche in den beiden letzten Jahrzehnten in immer kiirzeren Ab-
stinden mit pastoral orientierten Auflerungen tiber die Menschenrechte
an die Weltoffentlichkeit getreten ist. Indes diirften Veroffentlichungen
zu Menschenrechtsfragen, die qualitativ und quantitativ den entsprechen-
den gegenwirtig angebotenen reformatorischen Abhandlungen? gleich-
wertig wiren, katholischerseits zur Zeit nicht vorliegen?.

Die hier im Rahmen eines begrenzten Artikels vorgelegten Reflexionen
dienen dem Versuch, die Menschenrechte tiefer in der theologischen An-
thropologie und in der Geschichtstheologie zu begriinden.

I. PROLEGOMENA
ZU EINER THEOLOGIE DER MENSCHENRECHTE

1. Bei allen Differenzen iiber die inhaltliche Bestimmung der Menschen-
rechte bewihren sie sich dermafien in ihrer sozialintegrativen Funktion,
daf sie als positive Errungenschaft der Geistes- und Rechtsgeschichte an-
gesechen werden miissen. Das christliche Geschichtsverstindnis impli-
ziert, dafl eine positive Errungenschaft der Menschheit dem Vorsehungs-

1 Zu denken wire hier namentlich an Wolfgang Huber, Heinz Eduard Tédt, Menschen-
rechte. Perspektiven einer menschlichen Welt, Stuttgart 21978; Martin Honecker, Das
Recht des Menschen. Einfithrung in die evangelische Sozialethik, Giitersloh 1978; Jorg
Baur (Hrsg.), Zum Thema Menschenrechte. Theologische Versuche und Entwiirfe,
Stuttgart 1977.

2 Ein Arbeitspapier der Pipstlichen Kommission Iustitia et Pax, Die Kirche und die Men-
schenrechte (Aus der Reihe: Entwicklung und Frieden: Dokumente, Berichte, Meinun-
gen), Miinchen, Mainz 1976, diirfte das bisher umfangreichste offizielle Arbeitspapier
der katholischen Kirche zum Thema Menschenrechte sein. Esist gedachtals Starter
fiir die Diskussion und theologische Reflexion in den einzelnen Teilkirchen.
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willen Gottes entsprechen muf. Sofern Gott der Spender aller guten Gabe
(Jak 1,17) 1st, mufl das prinzipiell Gute von ithm verantwortet sein. Da der
HI. Geist der Gott in der Geschichte ist, darf angenommen werden, daf}
die Entwicklung eines so positiven Rechtsinstituts wie der Menschen-
rechte unter dem Einflufl des HI. Geistes entstanden ist.

Dafl in den Menschenrechten der Vorsehungswille Gottes gesehen wer-
den kann, wird schon dadurch einschluflweise sichtbar, dafd sich die Chri-
stentiimer oder Konfessionen in zunehmendem Mafle fiir deren Begriin-
dung, Weiterentfaltung und politischen Realisierung einsetzen. Sie setzen
damit voraus, daf} sie im Vorsehungswillen Gottes stehen.

2. Ein genereller geschichtlicher Uberblick iiber die Entstehungsge-
schichte der Menschenrechte macht deutlich, dafl das Christentum stin-
dig konstruktiv, gelegentlich aber auch negativ in die Geschichte der Men-
schenrechte involviert ist3. Die Rolle der Kirchen in der Entfaltung der
Menschenrechte ist weder eine eindeutige Erfolgs- noch ausschliefilich
eine Versagensgeschichte?.

Aus diesen und anderen kirchen- wie dogmengeschichtlichen Entwick-
lungen kann man induzieren, dafl das Wirken des HI. Geistes nicht not-
wendig mit dem Wirken der christlichen Konfessionen zusammenfillt. Er
wirkt auch auflerhalb der organisierten Kirchen. Daher muff anerkannt
werden, daf} die Taten Gottes auch auflerhalb der organisierten Kirchen
ihre berufenen Triger finden. In diesem Sinne mag der Satz gelten: »Gesta
Dei (etiam) per Illuminantes« — Die Taten Gottes auch durch die Aufkli-
rer. ..

3. Ein Versuch, in der abendlindischen Geschichte die markantesten
konkreten Stellen des freiheitsgeschichtlichen Einwirkens des Hl. Geistes
zu diagnostizieren, trigt notwendig den Charakter einer vaticinatio post
eventum, Wenn eine solche riickschauende » Weissagung« nicht als legitim
gestattet ist, bedeutet das einen Verzicht auf jede Sinndeutung der Ge-
schichtes und auf einen prophetischen Charakter des christlichen Welt-
wirkens. Es ist nicht bewiesen, dafl das neuzeitliche Geschichtsverstind-
nis jede kategoriale Aussage iiber den Sinn der Geschichte verbietet und
sich auf transzendentale Aussagen allein beschrainken muff. Transzenden-

3 Martin Brecht, Die Menschenrechte in der Geschichte der Kirche, in: Jorg Baur
(Hrsg.), Zum Thema Menschenrechte. Theologische Versuche und Entwiirfe, Stuttgart
1977, 41,
4 Martin Brecht, a.a. 0., 40.
5 Eine explizite Forderung nach Verzicht auf jede Geschichtstheologie wurde u. E. zu-
letzt von Franz Schupp vertreten; vgl. Franz Schupp, Auf dem Weg zu einer kritischen
Theologie, Freiburg, Basel, Wien 1974, 4369,
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tale Aussagen wiirden nur die Moglichkeitsbedingungen angeben, unter
denen ein Sinn der Geschichte gedacht werden kann.

4. Beziiglich der Aufbereitung von Ideen und Erkenntnissen der Geistes-
geschichte war es stets eine der Stirken des Christentums, Ideen und Ge-
danken aufzunehmen, sie zu bewahren, ihnen Nihrboden zu geben, sie
weiterzudenken und nicht zuletzt haufig zur Realisation zu bringen. Man
denke etwa an die Bewahrung der Humanititsideale der Stoa.

Diese geschichtlich belegte Praxis lafit fiir das zukiinftige Verhalten der
Kirchen gegeniiber neuen Ideen und Einsichten das Postulat als rich-
tungsweisend erscheinen: Da der Geist nicht notwendig in den organisier-
ten Kirchentiimern wirken muf}, darf die theologische Reflexion und pa-
storale Praxis der Kirche jederzeit das Neue als positive Méglichkeit ins
Auge fassen und auf seine Integrationstauglichkeit hin priifen. Das wird
durch die traditionelle Lehre von der »Unterscheidung der Geister« be-
kraftigt, die sich in der Frommigkeitsgeschichte nicht zuletzt auf den
handfesten Satz des bl. Paulus beruft: »Priifet alles, was gut ist, behaltet. «®
5. Die Erstellung einer diachronischen (ebenso wie einer synchronischen)
Herkunftsgeschichte setzt notwendig den Mut voraus, die geschichtlich
greifbaren Faktoren zu gewichten. Sofern Hermeneutik die Wissenschaft
vom Sinnverstehen darstellt, handelt es sich um das Wagnis, durch eine
gewichtende Interpretation die bessere Sinnlinie zu finden. Wer sich in-
folge der anfallenden Schwierigkeiten dem Geschift der Gewichtung ge-
schichtlicher Fakten entzieht, begibt sich der Moglichkeit, Geschichte zu
verstehen, und riskiert im Prinzip einen historischen Agnostizismus.

6. Freiheit, Gleichheit und Solidaritit konnen als die »Grundfigur«” an-
gesehen werden, aus der sich die einzelnen Menschenrechte herleiten las-
sen. Diese Grundfigur laf8t sich nur in der Wiirde des Menschen giiltig
verankern. Das erkenntnisleitende praktische Interesse muff also darin be-
stehen, die Absolutheit der Menschenwiirde® spekulativ so iiberzeugend
zu begriinden, daf} sie von moglichst vielen Menschen unterschiedlicher
Geisteshaltung anerkannt und in Form von Grundrechten in den Verfas-
sungen der Staaten positiviert wird.

7. Wenn man die Wiirde des Menschen als Basis der Menschenrechte rein
negativ definiert als Unverfiigbarkeit der Person und von dieser Unver-

6 1 Thess 5, 21.

7 Wolfgang Huber, Heinz Eduard Tédt, a.a.O., 80.

8 Vgl. Walter Kern, Menschenrechte und christlicher Glaube, in: Stimmen der Zeit 197
(1979) 166.
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fiigbarkeit sagt, sie konne und solle nicht in einen systematischen Begriin-
dungszusammenhang gebracht werden, weil Person sonst verfiigbar wer-
de®, dann kann die Personwiirde nur mehr den Charakter eines bloflen
Postulates beanspruchen. Dieses Postulat kann dann blof durch eine
praktische Handlungserfahrung legitimiert werden. Geniigt aber ein blofl
an Bewihrung gemessenes Postulat zur Grundlegung eines Rechtsinsti-
tuts?

Begriindet man hingegen die Wiirde des Menschen aus einer metaphysi-
schen Sichtweise seiner Personalitit, so mufy man in Kauf nehmen, dafl
diese Begrundung nicht von allen anerkannt wird, somit also eine partiku-
lare Begriindung darstellt, die aber einen Teil der denkenden Menschheit
in ihrer Uberzeugung abstiitzt. Besser aber eine partikulare feste Uber-
zeugung eines Teils der Menschheit als ein universaler Bekenntnissatz, der
unwigbaren Méinungswandlungen unterliegt und unter besonderen Um-
stinden moglicherweise sogar aufgehoben wird.

Es diirfte also Sinn haben, eine metaphysische Begriindung der Men-
schenwiirde zu versuchen, zumal nicht einfach angenommen werden
kann, die abendlindische Geistesgeschichte bewege sich seit dem Tode
von Georg Wilbelm Friedrich Hegel in einem vollig »ametaphysischen«
Zeitalter10,

Bei einem theologischen Fundierungsversuch der Menschenwiirde wird
sich immer eine Argumentationskomponente als unvermeidbar einschie-
ben, die besagt, die Menschenwiirde lasse sich nur aus einem Gottbezug
statischer oder dynamischer Art herleiten. Von einem statischen Gottbe-
zug kann insofern gesprochen werden, als der Mensch in einem Schép-
fungsgeschehen zum »Ebenbild Gottes« geschaffen wurde. Ein dynami-
scher Gottbezug, der im christlichen Verstindnis Wiirde begriindet, wird
kaum anders denn als gnidige Zuneigung eines personalen Gottes ver-
standen werden kdnnen — eine Fundierung der Wiirde, die nicht alle heu-
tigen Weltreligionen anerkennen werden. Demjenigen Teil der Mensch-
heit gegeniiber, der keinen Gottbezug anerkennt, wird jede theologische
Argumentation notwendig den Charakter der Partikularitit besitzen. Soll
man deswegen auf eine theologische Fundierung der Menschenwiirde
verzichten?

9 Vgl. Wolfgang Huber, Heinz Eduard Tédt, a.a. 0., 149,
10 Vgl. ebenda, 149 {.
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II. DIE TRANSZENDENTALE KOMPONENTE
' DER HERKUNFTSGESCHICHTE DER MENSCHENRECHTE:
DER MENSCH IN DER DIALEKTIK SEINER EXISTENTIALE
»GEIST« (PNEUMA) UND »FLEISCH« (KONKUPISZENZ)

Der transzendentale Frageansatz, der die Herkunftsgeschichte der Men-
schenrechte aus ihrer tiefsten anthropologischen Wurzel verstehbar ma-
chen soll, lautet: Was mufl im Menschen immer schon vorgegeben sein,
damit Freiheitsgeschichte, die zur Artikulierung von Menschenrechten
fihrt, iiberhaupt erst moglich wird? Die vorlaufige Antwort wird lauten:
Die Méglichkeitsbedingung dieser Freiheitsgeschichte liegt in der Dialek-
tik von Existentialen, die wir nur aus dem Glauben, d.h. mit Hilfe der
Aussagen der Offenbarung, reflex, d.h. als solche erfassen kénnen.
Existentiale sind dauernd gegebene Bestimmungen unserer konkreten
Existenz, nicht unseres Wesens, unserer Essenz. Konkret geht es um die
Dialektik von Pneuma und Konkupiszenz, wobei der Begriff »Dialektik«
aus Kommunikationsgriinden etwas erweitert zu verstehen ist.

1. Der Geist als »iibernatiirliches Existential«

Das Zweite Vatikanische Konzil erachtet eine Heilsméglichkeit auch fiir
Atheisten und Polytheisten als gegeben!, Daher kann angenommen wer-
den, daf} alle Menschen dauernd unter einem Gnadenangebot Gottes ste-
hen, in welchem sich der umfassende Heilswille Gottes konkretisiert. Im
voraus zur Rechtfertigung des Menschen, bei der es — in der Sprache der
Tradition — zu einer »Einwohnung des Hl. Geistes« im Menschen und
durch ihn zu einer in der »heiligmachenden Gnade« fundierten Freund-
schaft zwischen dem Menschen und Gott kommt, steht der Mensch be-
reits unter der Vorgabe des Hl. Geistes. Diese Vorgabe des HI. Geistes ist
mit dem hier verwendeten Ausdruck »Geist« oder »Pneuma« gemeint.
Dieses Gnadenangebot ist real, dem Bewuftsein und dem Handeln vorge-
geben, eine dauernde und unausweichliche Situation fiir den Menschen.
Es stellt einen Ruf zum {ibernatiirlichen Gottesverhiltnis dar, ist insoweit
eine realontologische Bestimmung des Menschen!2, gibt dem Menschen
gewissermaflen eine Entelechie, d.h. Zielstrebigkeit der Sehnsucht auf
Gott hin und kann als Bestimmung der konkreten Existenz mit Karl Rah-

11 Vgl. zu dem hier Gesagten Karl Rabner, u.a. Artikel »Existential« und »Erbsiinde« in
Sacramentum mundi, I, Freiburg i. Br. 1976, besonders 1299.

12 Peter Eicher, Die anthropologische Wende. Karl Rahners Weg vom Wesen des Men-
schen zur personalen Existenz, Freiburg/Schweiz 1970, 89.
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ner als »iibernatiirliches Existential« bezeichnet werden. Diese inhirente
Finalitit unseres konkreten Daseins dufiert sich darin, dafl der Mensch die
Moglichkeit hat, bei einer sittlich guten Entscheidung einen Heilsakt zu
setzen, sel er nun getauft oder nicht!3. Das Pneuma ist mit seiner Dynamik
ein Datum unseres natiirlichen Bewufitseins; es ist, wenn wir uns auf un-
sere innere Erfahrung hin priifen, nicht ausdriicklich von unserem natura-
len Humanum abhebbar. Was wir also, sozusagen philosophisch, als un-
sere gegebene »Natur« erfahren, ist theologisch immer schon das un-
scheidbare Ineinander von Natur und Gnade. In welcher Weise diirfte die
Dynamik des Pneuma fiir uns erfahrbar werden?

Mittels des Pneuma ist der Mensch immer schon ein auf den frei sich in der
Geschichte offenbarenden Gott Horender. Er ist »Horer des Wortes«; er
bescheidet sich nicht mit innerweltlichen Sinndeutungen des Daseins. Der
Mensch erfihrt immer schon ein eigenartiges Ubersichhinausstreben sei-
ner naturalen Triebe. Welttranszendente Sinnwerte sind fiir thn merk-
wiirdig interessant. Er durchbricht auf diese Weise auch den Bann inner-
weltlicher Determination und ist gegeniiber innerweltlichen Werten
grundsitzlich frei.

Daer ein vom dreifaltigen Gott immer schon Gerufener ist, hat er eine im-
plizite Ahnung von der absoluten Wiirde des Menschen.

Noch einmal: Man kann zwar in einer Phinomenologie solche dynami-
schen Elemente menschlicher konkreter Geistigkeit feststellen, sie lassen
sich aber philosophisch nicht ausreichend deuten. Es bleibt in ihnen ein
dunkler Rest Geheimnis.

2. Das »Fleisch« oder die » Konkupiszenz« als naturales Existential

Das naturale Existential, das sich nach biblischer Anthropologie aus dem
Stindenfall ergibt, heifft Konkupiszenz. Die Erbsiinde definiert sich so,
dafd trotz des iibernatiirlichen Existentials der Mensch, insofern er Glied
dieser Menschheit ist, das Pneuma im Sinne der Einwohnung und heili-
genden Gnade nicht hat. Es besteht im Menschen ein nicht sein sollendes
Fehlen des HI. Geistes und des durch sein Einwohnen bedingten gottli-
chen Gnadenlebens.

Wie wird diese Defizienz erfahren? Da die Kraft des Hl. Geistes auf die
Uberwindung des Todes geht, fehlt mit der Erbsiinde die todiiberwin-
dende Dynamik im Menschen. Er lebtim Bewufitsein der Todesverfallen-
heit. Er erfahrt ferner eine starke Eigendynamik seiner Triebe. Er kann sie

13 Karl Rabner, a.a. 0., 1114,
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personal nicht ganz einholen weder bei ihrer Entstehung noch bei ihrer
Auswirkung. Sie zeigen eine Bestrebung zur Autonomie; sie haben in der
Sprache der Tradition »Begierlichkeit«, »Konkupiszenz«. Die Dynamik
seiner Triebe erscheint dem Menschen zwar als natiirlich, ihre oft reni-
tente Eigendynamik und die Schwierigkeiten des personalen Selbst bei ih-
rer Koordinierung hingegen als ritselhaft. Er macht die Erfahrung der
personalen Ohnmacht einerseits und der »Verwundung« seiner Natur an-
derseits. Vor dem Hintergrund des Existentials Pneuma erscheint der
Mensch sich selbst als depotenziert: »Wer wird mich befreien?«, so fragt
Paunlus im siebten Kapitel des Romerbriefes angesichts der Macht dieses
Zustandes und der Ohnmacht des Menschen. Das von der Siinde getrof-
fene Menschsein charakterisiert Panlus als »Fleisch«.

Das sittliche Gesetz kann in einer solchen Situierung des Menschen als das
»Mufl« der Sklaverei erfahren werden. Tod und Gesetz sind also in der
Sprache der Bibel »Michte und Gewalten«, die den Menschen in die Ver-
suchung fiihren, seine Gnadenlosigkeit durch die personliche Schuld
nochmals zu ratifizieren4,

3. Geschichtswirksame Dialektik ans existentialer Widerspriichlichkeit

Die Heilssituation des Menschen ist sozusagen dialektisch bestimmt. Er
steht unter dem Widerspruch der Existentiale Pneuma und Konkupis-
zenz. Eines hebt das andere nicht auf. Wenn der Mensch sich gegen das
Pneuma entscheidet, bleibt dessen Dynamik nichtsdestoweniger erhalten
(das oben erwihnte Horen auf das Wort, das Transzendieren der Triebe
tber ihre naturale Enge hinaus, die Ahnung von der Wiirde der Per-
son . . .). Wenn er sich fiir das Pneuma entscheidet, bleiben Tod, Konku-
piszenz, Gesetz, Vergeblichkeit. Pneuma und Konkupiszenz gehéren
bleibend zur menschlichen Geschichte. Auf der Folie der Konkupiszenz
als einer Negation erscheint das Pneuma, das dauernde Heilsangebot Got-
tes, als Negation der Negation: Weil das Ubel in unserem naturalen We-
sen schon da ist, darum ist das Pneuma schon als Erlosungssehnsucht er-
fahren. Erl6sung enthilt aber in jeder geschichtlichen Verumstindlichung
ein Element der Befreiung, sei es vom inneren, sei es vom #ufieren Ubel.
Man kann daher annehmen, daf) die Dialektik der existentialen Verfafit-
heit des Menschen Freiheitssehnsucht miteinbeschliefit.

Schon durch das iibernatiirliche Existential erfihrt sich der Mensch als in
seiner Wiirde erhoben; das aber heifit doch wohl: als ein Wesen, das um

14 Kar| Rahner, a.a.O., 1114,
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seiner eigenen Vollkommenheit willen existiert und somit nicht blof als
Mittel zum Zweck gebraucht werden kann. Das aber beinhaltet doch wohl
das Bewufitsein, daff das fiir den Menschen Sinnvolle und Werthafte, das
der eigenen Vollkommenbheit dient, eingefordert werden darf. Und aus
der Erlosungs- wie Befreiungssehnsucht folgert er, dafl wesentliche
Menschtumswerte fiir ihn Forderungscharakter besitzen. Das Pneuma
dringt als Negation der Konkupiszenz zu konkreter Freiheit. Diese seine
existentiale Verfassung trifft auf den Menschen zu, seit er in den geistigen
Raum eintritt, d. h. seit der »Hominisation«. So war — und sei es auch
noch so unreflex — menschliche Subjektivitit im Lichte theologischer An-
thropologie immer schon verfafit. Die mit diesem existentialen Charakter
behaftete Subjektivitit bedarf nun, wie es uns die Bibel lehrt und wie es
uns Georg Wilhelm Friedrich Hegel und Karl Marx philosophisch klar-
gemachthaben, der Objektivitat faktischer Geschichte, um sich ausentfal-
ten zu kénnen.

Ist von Gott bei solcher existentialer Verfassung menschlicher Subjektivi-
tit Erlosung gewollt, dann muf sie sich abspielen im Raum einer Frei-
heitsgeschichte als ihrer Objektivitit. Denn Subjektivitdit mufl durch Ob-
jektivitat zu sich selbst vermittelt werden.

Somit konnte sichergestellt werden, dafl der Heilswille Gottes, der sich als
iibernatiirliches Existential im individuellen Menschen auswirkt, keinen
bloflen anthropologischen Heilsindividualismus einbeschliefit, sondern
eine gesellschaftliche Dynamik besitzt, durch die er sich in geschichtlichen
Prozessen zu humaneren Zustinden und Institutionen ausentfaltet. Er
setzt sich allerdings tiberall dort durch, auch auflerhalb der christlichen
Kirchen und etablierten Christentiimer, wo dem Wirken des Pneuma ir-
gendwie Raum gegeben wird. Die Dynamik und Dialektik dieser theolo-
gisch identifizierbaren Existentiale kann als die treibende Kraft des auf die
Artikulierung von Menschenrechten fihrenden Wiirde- und Freiheitsbe-
wufltseins, wie wir es aus der abendlindischen Geschichte konkret ken-
nen, angesehen werden. Eine geschichtliche Entwicklung konnte damit
deutlicher in der theologischen Anthropologie verankert werden.

In den existentialen Verfafitheiten: Bewufltsein der Wiirde, Selbstverfii-
gung und Drang zu konkreter Freiheit liegt die innere Bereitschaft zu ei-
ner in einen geschichtlichen Prozef} eingebetteten »emanzipatorischen«
Interpretation des natiirlichen Humanums. Die existentiale Verfassung
des Menschen legt ithm also eine auf grofiere Freiheit zielende Auslegung
seiner Naturmoglichkeiten nahe. Die Handlungserfahrung, die der
Mensch an dem vorgegebenen Material seiner Natur macht und die er ei-
ner Sinndeutung unterzieht, dringt zu einer Transzendierung der Natur-

156



moglichkeiten in Richtung einer freieren Subjektivitit und entsprechend
freierer Handlungsnormen.

III. DIE HEILSGESCHICHTLICHE KOMPONENTE
IN DER GRUNDLEGUNG
DER MENSCHENRECHTE

Die entscheidende Frage einer theologischen Untersuchung wird also lau-
ten: Unter welchen Bedingungen kann eine auf freiere Selbstverwirkli-
chung der Subjektivitat hinzielende existential fundierte Dynamik in der
Menschheit vonstatten gehen? Welche geschichtlichen Bedingungen sind
unabdingbar, dafl solche Freiheitsgeschichte in Szene gehen kann? »Die
- Weltgeschichte ist der Fortschritt im Bewuftsein der Freiheit.« Mit die-
sem Satz hat Georg Wilbelm Friedrich Hegel das Wesen der Weltge-
schichte als ein fortschreitendes Freiheitsgeschehen zu kennzeichnen ver-
sucht. Gleichviel, wie man zu den Hegelschen Primissen steht, der Satz
scheint richtungsweisend zu sein fir eine erkenntnisleitende Maxime.
Sie stellt heraus, dafl von der Interpretationsregel ausgegangen werden
darf, die lautet: vom Bewufltsein zum Sein. Zuerst entsteht im Menschen
das Bewufitsein der Freiheit, bevor er, zumindest in Form realer Utopien,
zu einer politischen Realisation der Freiheit schreitet. Es muf} also das
fortschreitende Innewerden menschlicher Wiirde und menschlicher Frei-
heitsvorstellungen verfolgt werden und nach den Méglichkeitsbedingun-
gen der Erweiterung eines solchen Wiirde- und Freiheitsbewufitseins mit
methodischer Schirfe gefragt werden.
In der nachstehenden Skizze soll von einer der mafligebenden Bedin-
gungen fiir die Entstehung eines progressiven Freiheitsbewufitseins die
Rede sein: vom Verstindnis Gottes als Person.
Es geht um die geschichtliche Priifung der Frage, ob der personal verstan-
dene Gott eine wesentliche Moglichkeitsbedingung dafiir darstellt, dafl
der abendlindische Mensch in einem geschichtlichen Prozeff zum Be-
wufltsein gefiihrt wird, ein freies Subjekt zu sein, daf} diese Freiheitals Be-
vollmichtigung zur Naturbeherrschung und als Recht zu individueller
Entfaltung innerhalb der Gesellschaft leben darf.
Das personale Gottesverstindnis, das sich in seinen Konsequenzen als
Bewufltseinserweiterung auswirkt, ist hier verstanden als die Grundkon-
stante eines Geschichtsprozesses, der zur Artikulierung der Menschen-
rechte fiihrt. Sie ist es letztlich, die die je erweiterten Utopien der Freiheit
stimuliert und den Nihrboden darstellt, der die diversen Sikularisate, wie
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die Naturrechtsspekulation, die Implikate der Stoa und die Aufklarungs-
ideen, integriert und den Geist der Freiheit und Wiirde in Bewegung hilt.

1. Die erkenntnisleitenden Hypothesen dieser Untersuchung

Wenn man die Freiheitsgeschichte theologisch verfolgt, stellt sich das
Problem, ob denn das politische Freiheitsbewufitsein der Neuzeit mit
dem christlichen Freiheitsverstindnis grundsatzlich vereinbar ist. Sind die
Menschenrechte das Ergebnis jener Freiheit, die etwa im Evangelium ge-
meint und in der existentialen Verfassung des Menschen grundgelegt ist?
Es stellt sich somit das Problem der Vermittlung. Schon aus diesem
Grunde empfiehlt es sich, nach Umsetzungskriterien oder Vermittlungs-
kriterien zu suchen, die den geschichtlichen Prozef} selbst, nicht nur die
Untersuchung dieses Prozesses, als immanente Gesetze psychologisch-
soziologischer Natur mitsteuern.

Es geht um die Moglichkeit, durch eine Rekonstruktion der Schliisselepo-
chen der abendlindischen Geschichte nach bestimmten — hier nur hypo-
thetisch festgehaltenen — geschichtsimmanenten Gesetzen den jeweils ent-
stehenden »Mehrwert« an Freiheitsbewuftsein zu finden. Dieser »Mehr-
wert« an Freiheitsbewufitsein, der zumindest bei »kognitiven Minderhei-
ten« der abendlindischen Geschichte, die hier als Subjekte dieser Ge-
schichte angenommen werden, auftritt, kann hier mit einiger Einschrin-
kung als Fortschritt verstanden werden. Dieser Fortschritt versteht sich
nicht als eine ins Unendliche verlaufende Linie stets neu sich anbietender
Moglichkeiten der Wahl und Bediirfnisbefriedigung, sondern als Zu-
nahme der kulturellen und gesellschaftlichen Identifikationsmoglichkei-
ten des Subjekts. In einem sozialanthropologischen Begriindungszusam-
menhang konnte Fortschritt im Bewufltsein der Freiheit gesehen werden,
einerseits als stets wachsende Moglichkeit der Kombination von Elemen-
ten der Rollenidentifikation und anderseits als wachsende Moglichkeit der
Selbstidentitit. Die groffere Wahlfreiheit in der Kombinatorik der Rollen,
zu denen man sich bekennt, also die groflere Freiheit der Identifikation
sowie die groflere Freiheit in der Distanzierung des Selbst von seinen Rol-
len mufite implizieren, dafl man sowohl gesellschaftlich wie rechtlich
vermehrte Moglichkeiten zu Rollenbejahung und Rollendistanz bereitge-
stellt bekommt15. Und prizise dafiir eignet sich endlich das Rechtsinstitut

15 Vgl. dazu Robert Spaemann, Uberzeugungen in einer hypothetischen Zivilisation, in:
Oskar Schatz (Hrsg.), Abschied von Utopia? Anspruch und Auftrag der Intellektuellen,
Graz, Wien, Kéln 1977, 3201f.
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subjektiver Freiheitsrechte und sozialer Grundrechte am besten.

Die Gesetze, die das neuheitliche Freiheitsverstindnis evolutiv mit dem
Aufbruch des Freiheitsbewufltseins in der Offenbarungsgeschichte des
Judentums vermitteln, werden hier in Form dreier Hypothesen vorge-
stellt.

a) Die erste Hypothese ist religionsgeschichtlicher Natur und besagt, daf§
der Mensch sich von seinem Gottesbild her zu verstehen sucht. Das Got-
tesbild besitzt fiir das menschliche Selbstverstindnis eine Analogievalenz.
Wird Gott als Person verstanden und nicht blof} als apersonaler Welt-
grund, nimmt die Analogie oder Imitationsvalenz zu. Wo ein personal
freier Gott ideiert wird, beginnt sich auch der Mensch als frei zu verste-
hen. Die »Korrespondenzhypothese« soll hier nicht eigens bewihrt wer-
den. In ihrer Anwendung auf unser Thema soll sich ihre erkenntnisbrin-
gende Kraft zeigen. Einmal als bewihrt vorausgesetzt, kann die Hypo-
these als Gesetz ausgedriickt werden. Wir behaupten also, daf} die abend-
lindische Freiheitsgeschichte dem Gesetz der progressiven Imitationsva-
lenz des persénlichen Gottesbildes folgt.

b) Die zweite Hypothese lehnt sich an die Religionssoziologie Max We-
bers an und behauptet, dafl sich Gottes- und Menschenverstindnis in ge-
sellschaftlichen Strukturen »verleiblichen«: das Gottes- und Menschen-
bild legt sich in politischen Dimensionen aus; es hat strukturbildende und
strukturprigende Potenz und Relevanz. Manche gesellschaftliche Orga-
nisationsformen sind in ihrer Eigenart durch Ideen bedingt. Sozialanthro-
pologisch gesehen kommt es immer wieder in Schlusselepochen der Ge-
schichte zu neuer »Enstrukturation«6. Daff dabei Ideen und » Anschau-
ungen« in Werte umgesetzt werden, mag zusitzlich Fragen aufwerfen.
Fur die Erkenntnisfindung gilt:

Das Gottes- und Menschenverstindnis wird zu einem Idealtypus stili-
siert, von dem man annimmt, dafl er sich in bestehenden Staats- und Ge-
sellschaftsformen durchzusetzen versucht, indem er sie verindert. Dann
wird auch die Staats- und Gesellschaftsform vom Gottes- und Menschen-
bewufltsein hier neu in Form eines Idealtypus begriffen, so dafl der Sinn
des neuen Menschen- und Gottesverstindnisses sich in neuen Strukturen
adiquat zu spiegeln versucht. Zwischen beiden besteht dann eine Sinn-
adiquanz, nicht aber eine streng kausal-funktionale Verursachung. Es
wire eine Uberinterpretation dieses Gedankens zu sagen, die Gesell-
schaft sei eine Funktion des Gottes- und Menschenbildes. Sollte sich diese

16 Es handelt sich hier um eine zum Terminus »Enkulturation« analoge Wortbildung.
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Hypothese indes bewahren, konnte man vom Gesetz der symbolischen
Wertestrukturation sprechen.

In der Auseinandersetzung mit Werner Sombart hat im katholischen
Raum wohl am deutlichsten Gustav Gundlach auf die sozialphilosophi-
sche Schliisselstellung des »Zentralwertes« einer Gemeinschaft oder eines
Sozialsystems hingewiesen. Nach Gustav Gundlach verkorpert z. B. der
von Ignatius von Loyola konzipierte ritterliche Kénig Christus »als hilfe-
suchender Kimpfer gegen die Entgottung der Welt«!7 den »Zentralwert«
des Jesuitenordens, und diese Wertvorstellung prigt die charakteristische
Struktur der Gesellschaft Jesu. Der die Personen innerlich bindende Zen-
tralwert schafft sich demnach eine dufiere gesellschaftliche Struktur.

¢) Die dritte erkenntnisleitende Hypothese behauptet, dafl das Institu-
tionelle stets hinter der Wertidee, die es verkdrpern soll, zuriickbleibt.
Die aus dem Gottes- und Menschenverstindnis neu hergeleitete groflere
Freiheitsidee kann, wie sich zeigen wird, nicht adiquat in gesellschaftliche
Realitdt umgesetzt werden. Man kann daher in Anlehnung an die Theorie
vom »cultural lag«18 von einem »institutional« oder »structural lag« spre-
chen. Der Strukturanthropologe Heinrich Rombach formuliert das von
uns gemeinte geschichtliche Gesetz, eine tibrigens auch fiir die Begriin-
dung der ethischen Praxis wichtige Einsicht, etwa so: »Eine zentrale sittli-
che Grundidee, z.B. die Idee der Selbstverwirklichung des Menschen,
ordnet sich eine Reihe von sittlichen Motivationen zu. Die Genese ist im
Stadium des Aufbruchs. Indem nun die Idee alle Lebensbereiche einer
Gruppe oder einer Gesellschaft bis ins letzte durchdringt, verwandelt sie

17 Vgl. Zur Soziologie der katholischen Ideenwelt und des Jesuitenordens, in: Die Ord-
nung der menschlichen Gesellschaft, I, Kéln 1964, 269.
In seiner Abhandlung Cultural lag as Theory, in: On Culture and Social Change, Selec-
ted Papers, Chicago, London 1964, 86, definiert der Schopfer der Theorie vom cultural
lag, William F. Ogburn, diesen ganz allgemein wie folgt: »Ein cultural lag tritt ein, wenn
sich einer von zwei Bereichen einer Kultur, die miteinander in Wechselwirkung stehen,
frither oder in einem grofleren Grade wandelt, als dies der andere Bereich tut. Deswegen
wird eine geringere Anpassung zwischen den beiden Bereichen verursacht als vorher exi-
stierte« (in der Ubersetzung von Johannes Hoffmann, Praktizierende Katholiken zwi-
schen Kirche und Gesellschaft. Ein Beitrag zu Problemen der Moralverkiindigung, Diis-
seldorf 1973, 148).
Ausdriicklich vermerkt William F. Ogburn, dafl zur Zeit Buddhas der grofite soziale
Wandel in Indien von der Religion ausgegangen sei (a.a. O., 91). Unsere Hypothese
stellt eine gewisse Abwandlung seiner Theorie dar. Einmal sind die beiden Variablen, die
in Interdependenz stehen, bestimmt als religiose Wertidee, die dem Bereich der Geistes-
kultur, und als Gesellschaftsstruktur, die dem dufleren Organisiertsein der Gesellschaft
angehort. Zum zweiten wird behauptet, dafl das institutionelle Gesellschaftssystem mit
nachweislicher Gesetzmifigkeit die kulturelle Wertidee, von der sie bedingt ist, defi-
zient verkorpert. Unsere Hypothese wire demnach ein Sonderfall der Theorie William
F. Ogburns.

1
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sich in ein System. Das System ist jedoch eine Verfallsgestalt der Idee. «1?
Die Wertidee realisiert sich stets mit unzulinglichen Mitteln. Daher nen-
nen wir diese Hypothese Defizienzhypothese. Das entsprechende Gesetz
kdnnte man als Gesetz der defizienten Systemkonkretion benennen.
Der »structural lag« ist also das Zeichen der Trigheit des auf Selbsterhal-
tung bedachten jeweiligen Gesellschaftssystems.

2. Der befreiende Gott des Alten Testaments

Das Alte Testament 138t sich geschichtstheologisch in eine innere Koha-
renz bringen, wenn man die Idee des befreienden Gottes als zentrale Be-
zugsgrofle einsetzt. Der personal-frei verstandene Gott bedingt gemifl
der Korrelationshypothese das Erwachen des Freiheitsbewufltseins im
alttestamentlichen Menschen. Gottist verstanden als ein Du, das frei zum
Bunde ruft und erwihlt. Der Mensch fihlt sich von Gott als freier Partner
genommen; denn nur mit einem solchen kann man einen Bund schlieffen.
Er wird, kaum daf} sich Gott als Schopfer und Erwiahler gezeigt hat, als
Ebenbild Gottes bezeichnet. Als Abbild schopferischer Freiheit Gottes
soll er iiber die Erde verfiigen. Im 9. Kapitel der Genesis wird mit dem
Hinwets auf die Gottebenbildlichkeitauch die Unverletzlichkeit des Men-
schen motiviert. Damit sind zwei entscheidende Momente in die Frei-
heitsgeschichte eingebracht: das Verfiigungsrecht des Menschen uiber die
Welt und die Unverfiigbarkeit menschlicher Existenz. Es deutet sich das
Recht auf Leben an.

Der »structural lag« ergibt sich aus der Tatsache, daf es dem Volk nicht
gelingt, die erwiinschte unmittelbare Gottesherrschaft zu errichten. Man
schafft ein Kénigtum, das bald die Ziige der umliegenden Despotien an-
nimmt. Die Suche nach voller Einheit von Gottesherrschaft in Menschen-
herrschaft fithrt das gliubige Hoffen zur Gestaltung der Idee eines Mes-
sias.

19 So fafit Dietmar Mieth den Gedanken Heinrich Rombachs zusammen. Vgl. Dietmar
Mieth, Moral und Erfahrung. Beitrige zur theologisch-ethischen Hermeneutik. Frei-
burg/Schweiz, Freiburg, Wien 1977, 100. »So ist es z.B. ein Unterschied, ob man die
Armutsidee des Franziskus im Aufbruch, also unter genetischem Aspekt, betrachtet
oder in der Fixierung, die sie im Regelsystem des Ordenslebens annimmt. Man erinnere
sich an den Armutsstreit des Spatmittelalters als einen Versuch, das System auf seine Idee
zurlickzubringen. Wie gerade die Ordensgeschichte zeigt, ist der »Einbruch« von Sy-
stemen oft der »Durchbruch« von Erneuerungsbewegungen.« Ebenda, 100. Heinrich
Rombach selbst meint in seiner Strukturontologie (Freiburg, Miinchen 1971), daff die
Idee ihre volle Konkretion erfihrt in der Strukeur als einem lebendigen, kreativen Gan-
zen; ihre Defizienz erst, wenn aus der Struktur ein auf Reproduktion bedachtes System
geworden ist.
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Die Frage, ob das monotheistische Gottesbild das Ergebnis einer rein in-
nergeschichtlichen Reflexion des Volkes Israel ist, so daff Offenbarung
nur immanente Geschichte darstellen wiirde, oder ob eine eigene »Offen-
barungserfahrung« anzunehmen ist, die von einem metahistorischen ab-
soluten Du ausgeht, muff wohl in Anlehnung an die Gedanken Bernhard
Weltes2 im letzteren Sinne beantwortet werden. Eine Sequenz tiberra-
schender historischer Fakten, wie sie im Exodus Israels aus Agypten vor-
liegt, legt sich als solche noch nicht als Werk eines Befreiers aus. Erst die
epiphanische Unmittelbarkeit personaler Erfahrung macht Offenba-
rungserfahrung in Geschichte moglich. Jedenfalls mufl das Bewufltsein in
Individuen und im Volk (zumindest in einer seiner elitiren kognitiven
Minderheiten) erwachen, daff sich ein Du zu einer gnidigen und freien
Begegnung dringt, wobei dieses Du mehr sein muf als blofles Interpreta-
ment fiir Macht, Grofle, Heiligkeit und liebendes Biindnisangebot. Es
mufl ein intuitives Personenverstindnis mitgegeben sein, das als Triger
obiger Attribute aufscheint. Wenn dieses intuitive Personverstindnis von
einem gnadigen und michtigen Absoluten im Bewufitsein des Volkes er-
wacht ist, dann ist die Dynamik der kategorialen Auslegung der Gotteser-
fahrung zu eigenem freieren Personverstindnis bereits im Gange. Die Be-
reitschaft, zu diesem mit Macht, Heiligkeit und Bezugswillen auftreten-
den Gott in Beziehung zu treten, schligt insofern sofort ins »Politische«
um, als es bedeutet, sich frei machen zu diirfen fiir Anbetung und in der
Folge aufbrechen zu miissen in ein Land, wo freie Gottesbeziehung mog-
lich ist. Insofern dringt personales Gottesbewufitsein zu Religion und Re-
ligion zu freier Ausiibung. Es entsteht das, was man als die Wurzel der
subjektiven Rechte bezeichnet: das Bewuf8tsein, die Befugnis zu haben -
nach antiker Auslegung —in einem eigenen Land, in eigener Sprache, in ei-
gener Staatlichkeit frei anzubeten: Gott wird hier als Geber subjektiver
Rechte erfahren. Man sieht sich berechtigt, dorthin zu ziehen, wo man ein
Schutzbiindnis mit Gott schlieffen kann. Das intuitive Verstandnis Gottes
als einer heiligen und dem Menschen zugeneigten Person dringt zur
Schaffung von Freiraumen des Kultes. So ist der Mensch angeregt, »Horer
des Wortes« und »Tater der Anbetung« zu sein und die gesellschaftlich-
politischen Vorbedingungen dafir sicherzustellen. Hier wird ersichtlich,
dafl die schon bereits genannten Existentiale des Menschen einen meta-
historischen Initiativfaktor erfordern, damit ihre auf groflere personale
Fretheit zielende Dynamik in Gang gesetzt wird. Ohne die Einfithrung
dieses punctum logicum »personales Gottesbewufltsein« und die doxolo-

20 Bernhard Welte, Religionsphilosophie, Freiburg 1978.
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gische Hingabe an das mysterium tremendum bleibt ein Defizit in der Be-
griindung der konkreten Freiheitsgeschichte. Die freie Subjektivitit des
Menschen kann sich nicht selbst begriinden. Der Mensch ist nicht frei, er
mufl erst frei werden.

Auf der Basis des angelegten iibernatiirlichen Existentials wird die Ver-
weigerung der Moglichkeit zur Anbetung in Agypten als Bedrohung des
Menschseins erlebt und fihrt zur politischen Freiheitspraxis des Exodus-
geschehens, allerdings erst aufgrund der »Initialziindung« einer epiphani-
schen Gotteserfahrung.

Das Bewuf$tsein des biblischen Menschen von der freien Gestaltbarkeit
eigener Subjektivitit wenigstens im Raum des Religiosen und seiner ge-
sellschaftlichen Sicherung ist also gewissermafien eine Funktion des Got-
tesbildes und nicht umgekehrt.

Mit dieser Behauptung wird die These Georg Jellineks, wonach das Postu-
lat der Religionsfreiheit das erste Menschenrecht gewesen sei, das die an-
deren miteingebracht haben in einem neuen Sinne erweitert, ganz unab-
hingig von der diskutierten Frage, ob die Forderung nach Religionsfrei-
heit tatsichlich auf die Formulierung der Menschenrechte von 1776 bahn-
brechend gewirkt hat. Von einer breiteren anthropologischen und ge-
schichtlichen Basis aus betrachtet, ist die These richtig.

Ebenso erweist sich die von der Religionsgeschichte weithin akzeptierte
Hypothese, das Gottesbild sei eine Projektion des jeweiligen kulturellen
Selbstverstindnisses des Menschen, als kritisierbar und daher als heurist-
sche Arbeitshypothese nicht zwingend. Denn abgesehen von der unbe-
antworteten Frage, warum der Mensch iiberhaupt zu Projektionen Zu-
flucht nimmt, warum er seine Lebensumstinde iiberhaupt religios reflek-
tiert, abgesehen auch von der von Ludwig Andreas Feunerbach zwar vehe-
ment postulierten, aber ungelost gelassenen Frage, warum denn der
Mensch gerade sein Idealbild auf Gott projiziere, wird nicht gedeutet,
warum — unter der Annahme stattgefundener Projektion — die im bibli-
schen Raum durch eine geschichtliche Ereignissequenz eingetretene
Grunderfahrung der Gestaltbarkeit freier Subjektivitit gerade auf ein
imaginires Gottesbild projiziert wurde, so daf ein Gott der Neuheit, des
Biindnisses, der linearen Geschichtsfithrung entstand, wihrend in ande-
ren Kulturriumen, die, wie der griechische, sogar bedeutend hoher ent-
wickelt waren, bei analogen Geschichtsereignissen eine solche projektive
Erstellung eines geschichtsmichtigen personalen Hochgottes nicht statt-
fand21.

21 Es gab in der Geschichte des Altertums viele unterdriickte Vélkerschaften und nach-
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Kritisierbar erscheint die Grundthese, das personliche Gottesbild sei con-
ditio sine qua non der abendlindischen Freiheitsgeschichte, weil das per-
sonale Gottesbild eine progressive Analogievalenz entwickle, auch von
einer anderen Seite her. Man konnte fragen: Verweist das antikgriechische
Freiheitsverstindnis nicht doch darauf, daf freies Menschtum auch ohne
personales Gottesbild méoglich ist?

Indes kann geantwortet werden: Der Mensch ist in der Antike Teil der
Kosmos-Natur, er soll deren Gesetzmifligkeit erkennen und sich ihr op-
timal anpassen. In der klassischen Phase griechischen Denkens sucht er
durch Einpassung die Eudaimonie, in der Kosmosethik der stoischen
Spitphase sucht er die unausweichliche Tragik mit Wiirde zu tragen. Ver-
indern kann der Mensch im Grunde nichts, ja selbst die Gotter sind dem
Schicksal ausgeliefert. Dieses ist die eigentliche und blind waltende
Macht. Die Gestalt des Sisyphos symbolisiert mit seiner endlos wieder-
holten Aktivitit die ewige Vergeblichkeit. Der Mensch hat mit seiner Ver-
nunft das von Natur aus Gute zu vollziehen.

Die Berufung auf die Nikomachische Ethik des Aristoteles ist hinsichtlich
des dort vertretenen Freiheitsverstindnisses umstritten. Wie es scheint,
geht es Aristoteles im Akt der Freiheit eindeutig um die Realisierung der
polishaften Vernunft. Es fehlt die Aussage von der gleichen Wirde der
Menschen als der urspriinglichen Wurzel gleicher Freiheitsforderung.
Freiheit ist immer nur praktische, durch Polis vermittelte. Sie ist nicht von
inneren Befugnissen, sondern von dufieren stadthaften Reproduktionsbe-
dingungen abzuleiten. Es gibt keine Freiheit, wo ihre Vermittlung durch
die Polis ausfillt. Sie fehlt z. B. beim Sklaven, der von seiner gesellschaftli-
chen Bestimmung her kein geeignetes Subjekt der Freiheit ist, da ihm von
der Polis die angemessene Vernunft abgesprochen wird. Demzufolge diir-
fen wir mit Georg Wilbelm Friedrich Hegel annehmen, daf dem griechi-

weislich gelungene Freiheitskimpfe, wobel das Paradigma des Freiheitskampfes der
Griechen als besonders bedeutsam erscheinen mag. Obwohl der orphische Mythos zu
dieser Zeit den homerischen Gotterhimmel, also die reine Naturreligion, bereits deutlich
aufgeweicht und teilweise abgelost hatte und damit gute Bedingungen fiir die Projektion
eines neuen Gottesbildes geschaffen waren, brachen die Griechen nach gelungener Frei-
heitsbewahrung nicht aus dem Bann der Naturreligion aus. Die projektive Erstellung
eines freien und personalen Hochgottes hitte unter den Bedingungen des griechischen
Freiheitskampfes gegen die Perser, einer Sequenz von Befreiungserfolgen, die besten
Voraussetzungen vorgefunden. Sie fand aber nicht statt. Beim biblischen Gott versagt
also die Projektionshypothese in ihrer grundsitzlichen Aussage. Da die Offenbarung
stets unter der Notwendigkeit symbolischer Vermittlung steht, wird ste stets anthropo-
morphe Projektionen mitenthalten. Das im Symbolgeschehen sich ereignende Epiphani-
sche des personalen Du Gottes ist die Mitte zwischen sprachlicher Mystik und totaler
Projektion.
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schen Freiheitsverstindnis das Absolute des biblischen Freiheitsverstind-
nisses abgeht. Weil Gott nach biblischem Verstindnis ein Gott der Ge-
schichte ist, immer neue Vollzugswirklichkeit, so ist auch der Mensch fur
einen offenen Raum des Freiheitsvollzugs bestimmt. Bei Aristoteles und
den Griechen herrscht der konservierende Stil der Bewiltigung von Be-
drohung vor, wihrend im Christentum in Form der Hoffnung auch die
absolute Zukunft Gottes in der Geschichte antizipiert werden kann, somit
eine einseitig konservierende und stabilisierende Lebensform fir den
Menschen nicht zwingend erscheint. Menschenrechte er6ffnen der Sub-
jektivitit die formalen Freiheitsraume fiir neue Moglichkeiten von Sinn-
identifikation.

3. Das freiheitsstiftende Wirken Jesu

Die dargelegte geschichtliche Konstellation macht deutlich, daff derjeni-
ge, der mit dem messianischen Anspruch auftrat, die Idee des befreienden
Gottes weiterfithren muflte, wobei er allerdings mit geschichtlicher Un-
ausweichlichkeit auf zwei befreiende Wirksamkeiten festgelegt war. Zum
ersten mufite er die reine Legalitit der zeitgendssischen Gottesbeziehung
einer Kritik unterziehen und ihr die liebende Moralitit entgegensetzen. So
hat Jesus — und das entspricht dem Gesetz der progressiven Imitationsva-
lenz — den befreienden Gott in seinem Menschsein gelebt und die Voraus-
setzung jeder gesellschaftlichen Freiheit zur Darstellung gebracht: die exi-
stentiell freie Subjektivitit. Zum zweiten mufite er gegen die nationali-
stisch verengte Idee der Gottesherrschaft ankimpfen. Die Stofirichtung
des Wirkens und Redens Jesu zielte denn auch auf den Totalanspruch
Gottes auf alle Volker und den Kosmos iiberhaupt. Das bestitigt sich in
der Erstreflexion des Christusereignisses, die sich bei Paulus und Johannes
zu einer Befreiungstat kosmischen Ausmafles ausartikuliert. Das Reich
Gottes erscheint als Befreiung des gesamten Kosmos.

Die Frage, in welchem Verhiltnis Befreiung und Erlosung stiinden oder
ob sie schlechterdings identisch seien, hat in den letzten Jahren an Aktua-
litit gewonnen im Zusammenhang mit der siidamerikanischen Theologie
der Befreiung. Die wesentlichste Auseinandersetzung der amtlichen Kir-
che mit der Theologie der Befreiung diirfte das Apostolische Schreiben
»Evangelii nuntiandi« (dt.: die Evangelisierung in der Welt von heute)
Papst Pauls VI. vom Dezember 1975 darstellen. Der Papst lehnt die Iden-
tifizierung von Heil und Befreiung im politisch-wirtschaftlich-kulturellen
Sinne ab, erklirt sie aber fiir eng miteinander verbunden (Nr. 33, 34). Das
Dokument vertritt in Anlehnung an die traditionelle Sicht die These: Mit
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der Evangelisierung ist pflichtgemif} eng verbunden eine mit dem bibli-
schen Menschenbild konform gehende Entwicklung und Befreiung -
»Forderung« — des ganzen Menschen (Nr. 31). Der Papst wird in dieser
Auffassung bestitigt von der Internationalen Theologenkommission, die
sich 1976 mit dem Fragenkomplex befafite und Mitte 1977 zur Theologie
der Befreiung unter dem Titel » Menschliches Wohl und christliches Heil«
einen Studienbericht verdffentlichte. Hier wird eine Aussage interpre-
tiert, die das Dokument der Bischofssynode von 1971 »Die Gerechtigkeit
in der Welt« in seinem Vorwort enthilt. Der Passus besagt: Der Einsatz
fur die Gerechtigkeit und die Teilnahme an der Weltverinderung sei »ge-
wissermaflen ein konstitutives Element der Verkiindigung des Evange-
liums«. Die Theologenkommission stellt fest, daff der Ausdruck bis heute
umstritten sei, sein genauer Sinn liege jedoch eher in der Richtung eines
»integrierenden» anstatt eines im strengen Sinne »wesenskonstitutiven«
Elements der Evangelisation. Man kann also die These vertreten: Die ge-
sellschaftlich-kulturell-politische Befreiung ist ein integrierendes, nicht
aber ein essentielles, d. h. unabdingbar zum Wesen gehorendes Element
jenes Heils, das Christus am Kreuz errungen hat?2.

Es ist ein fundamentaler Aspekt christlicher Erlosungslehre, daf zum be-
freienden Wirken Jesu sein Leiden und Sterben gehért. Unrecht und
Scheitern wird von ihm erlitten. Eine Theologie der Befreiung muf erkli-
ren konnen, inwiefern sich auch im FErleiden von Unrecht und Scheitern
Heil und Befreiung im Leben des Menschen ereignen konnen. Der Papst
lehnt im erwihnten Dokument Gewalttitigkeit und Revolution als Weg
zur Befreiung ab (Nr. 37). Daraus wiirde folgen, dafl sich christliches Heil
ereignen kann auch dort, wo totale Unterdriickung herrscht, weil alle irdi-
schen Befreiungsversuche unblutiger Art gescheitert sind. Daraus wiirde
folgen: Auch wer nicht arbeitet und nicht kimpft, mufl erlosend wirken
und unter gewissen Bedingungen erlost sein kdnnen. Politische Befreiung
gehort also nicht unabdingbar zu einem aktuellen innerweltlichen Heil.
Das wiirde heiflen, daf das Heil manchmal nur in Form seiner Entiufle-
rung in der Welt anwesend ist: in der Form des Ertragens von Leid und
Unterdriickung. Es mag nun angesichts des ungeheuren Elends in der
Welt zynisch klingen, aber auch eine Theologie der Befreiung muf§ als
Theorie eine »Theologie des Kreuzes« einschlieflen und eine Mystik jenes
Leidens entwickeln, das aus der politischen Unterdriickung erwichst.
Das wiirde weiter heiflen: Auch dort, wo Menschenrechte als Raum der
Freiheit nicht durchgesetzt sind, kann das Heil Jesu prisent sein, wesent-

22 Vgl. Herderkorrespondenz 32 (1978) 28.
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lich, wenn auch nichtin seiner vollen Entfaltung und in seiner auf alle Be-
reiche wirkenden Kraft.

4. Die politische Wirkungsgeschichte des Inkarnations- und
Trinititsgedankens in der christlichen Antike

Der Tod Jesu war auch ein von der legitimen Staatsgewalt verhingter Ver-
brechertod. Durch die Auferweckung dieses politisch Geichteten desa-
voulierte Gott die staatliche Autoritit und die staatstragende romische Re-
ligion. Gott entsakralisierte den Kaiser und beauftragte seinen Sohn mit
der Uberwindung des bosen Aons. Daraus ergab sich fiir die Christen: der
eigentliche Kyrios 1st Christus Jesus. Sie entwickelten das Bewufitsein,
daf} die Gemeinde derer, die Christus nachfolgen, das Recht hat, sich als
ein vom Staat unabhingiges Sozialgebilde zu betrachten und frei ihrem
Herrn zu folgen. Mit dieser Aufhebung der Deckung von Politik und Re-
ligion deutet sich die Basis der Religionsfreiheit an. Zudem darf sich die
Gemeinde mit den sozial Benachteiligten solidarisieren, welche die Bibel
als die » Armen« bezeichnet. Im Prinzip ist also bereits soziale Kritik an
Staat und Gesellschaft moglich. Die Gemeinde darf dariber hinaus Gott
mehr gehorchen als den Menschen, womitssich prinzipiell auch die Gewis-
sensfreiheit ins Bewufltsein hebt.

Mit der Definition von Chalzedon gewann das christliche Gottesbild zu-
satzliche gesellschaftskritische Brisanz. Denn gemifl dem Gesetz der
Imitationsvalenz konnte die Anwendung des neuen Personbegriffs auf
den Menschen nicht lange auf sich warten lassen. Bei Anicius Torquatus
Severinus Boéthius finden wir diesen Schritt bereits vollzogen. Aus seiner
Definition, nach der die Person als das individuelle Insichselberstehen der
Vernunftnatur zu begreifen ist, blieb eine freiheitsstiftende Konsequenz
ziehbar: Person kann niemals nur Funktion eines anderen sein, auch nicht
des menschlichen Kollektivs. Sie existiert vielmehr um ihrer eigenen Voll-
kommenheit willen. Dieser von Aristoteles bereits geiuflerte Gedanke
findet nun seinen ontologischen Ort. Es sollte auch nicht iibersehen wer-
den, dafl der Gedanke der Menschenwiirde um diese Zeit auch zuneh-
mend Eingang in das Rechtsbewufitsein findet. Der Codex Iustiniani be-
merkt, dafl es der Natur des Menschen eigentlich widerspreche, Men-
schen zu Sklaven zu machen. Hier wird sichtbar, wie der christliche
Glaube den seit dem dritten Jahrhundert vor Christus geiulerten Gedan-
ken der Gleichheit der Menschen — man denke an Chrysipp, Seneca und
Epiktet —aus dem Kontext der stoischen Kosmos-Ethik herauslost, in den
Kontext seiner Freiheitsdynamik versetzt und zu einer geistesgeschichtli-
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chen Entfaltung bringt, die der Stoa aus eigenen Kriften nie gelungen
wire?3,

5. Die Dynamik des personalen Gottesbildes
im abendlindischen Mittelalter

Zunichst mutet es befremdend an, daf} das Corpus Christianum nicht auf
die freie und liebende Subjektivitit als seinem strukturellen Ansatz aufge-
baut wurde. Das feudale Ordogebilde des Mittelalters zeigt deutliche
Kennzeichen eines »structural lag«. Das neue Gottes- und Menschenbild
wurde mit den unzulinglichen Mitteln romischer und germanischer Herr-
schafts- und Rechtsvorstellungen ausgelegt. Der Mensch geniefit nur
funktionale Freiheiten, die »libertates«, die ihm auf Grund seines Ge-
burtsstandes zufallen. Nun sprachen aber die geschichtsmichtigen Grup-
pen dieser Epoche die heilsstiftende Initiative vorgzugsweise je einer der
drei Personen Gottes zu und sahen sich daher existentiell entweder mehr
dem Vater oder mehr dem Sohne oder mehr dem HI. Geist verpflichtet.
Das brachte sie in reichs- und kirchenpolitische Gegensitze, aus denen
eine die Neuzeit vorbereitende Freiheitsdynamik resultierte. Das will sa-
gen: Ohne die aus der Dreipersonalitit Gottes entspringende Ideendyna-
mik wire die Geschichte des Mittelalters unverstindlich. Die Auseinan-
dersetzungen der gestaltenden Krifte dieser Epoche bei threm, schon im
Diognetbrief der christlichen Antike programmatisch formulierten Ver-
such, Seele und Sauerteig des Weltreiches im ganzen zu sein, war demnach
theologisch legitimiert.

Die Erlosungtheorie Anselm von Canterburys stellt den Vater in die Mitte
der Erlosungs6konomie. Diese spielt sich ab innerhalb der Freiheiten, die
die gottlichen Personen gemaf der scholastischen Dreifaltigkeitstheologie
zugesprochen bekommen. Eine analoge Handlungsékonomie findet sich
in den Freiheiten der Stinde. Die Trager der Feudalordnung bevorzugen
demnach eine existentielle Bindung an den Vater-Gott.

Mit der »pipstlichen Revolution« Gregors VII. bricht sich die freiheits-
stiftende Funktion des Kreuzes Christi wieder Bahn und bedingt das Ende
des »Konstantinismus«. Die Pipste, nunmehr anstelle der Kaiser selbst
»Vicarii Christi« genannt, sehen sich als die eigentlichen Verwalter der
»Sache des Sohnes«. Die kirchliche Hierarchie scheint demnach existen-
tiell stirker an den Sohn gebunden zu sein.

Bei Otto von Freising, dem bedeutendsten Geschichtsschreiber des Mit-
telalters, deutet sich erstmals der epochale Traum an, das Reich Gottes

23 Vgl. Walter Kern, a.a.O., 162.
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konne bereits in dieser Geschichte realisiert werden. Sein Ordensbruder
Joachim von Fiore fithrt um 1150 diesen Gedanken weiter, indem er die
Weltgeschichte in eine Abfolge dreier »Gottesreiche« teilt. Das Alte Te-
stament sei das Reich des Vaters gewesen, das Jahrtausend der Ausbrei-
tung der neutestamentlichen Botschaft das des Sohnes; nun werde das
Reich des HI. Geistes folgen, ein Reich der herrschaftsfreien Kontempla-
tion, der Preisung und der Wahrheitsfille. Hier nun ist endgiiltig der Ge-
danke artikuliert, dafl die Geschichte ein irreversibel fortschreitendes
Wahrheitsgeschehen sei.

Daf fir die Trager des »Dritten Reiches« die existentielle Bindung an den
HI. Geist privalent ist, braucht nicht eigens betont zu werden. Kirche und
Gesellschaft haben allerdings das Anliegen der »Pneumatischen Linkenx,
wenn man sie so nennen darf, nicht ausgetragen, sondern diese Bewegung
niedergeschlagen. Da somit das Reich des Geistes im Bewufitsein der Zeit
ins v6llig Unabsehbare hinausgeschoben war, erlag die Kirche der Illusion
der Endgulugkeit ihrer Strukturen. Die einsetzende massive Selbstzweck-
lichkeit und Verherrlichung sollte sich als ein auslésendes Moment der
Reformation erweisen. Das Anliegen der »Pneumatischen Linken« wurde
in der Folge vom Lager der Ketzerei, von Randgruppen des Corpus Chri-
stianum und schlieflich von den Splittergruppen der Reformation wahr-
genommen. Die Reich-Gottes-Idee wirkte weiter als Sehnsucht nach einer
reinen Geist-Gemeinde und enthielt die Aspiration auf Freiheit von auto-
ritirer Fremdbestimmung, auf Gleichheit und Bruderliebe aller Men-
schen. Sie wurde zum »Prototyp aller weltgeschichtlichen Utopien«24,
zur treibenden Kraft, die in die Artikulierung der Menschenrechte miin-
dete und im deutschen Idealismus die »Revolution des Geistes« inspi-
rierte.

6. Die Freiheitsgeschichte der Neuzeit
als Dynamik ins Politische umschlagender christlicher Ideen

In Anschluf an Wolfbart Pannenberg?s soll folgende These in der gebote-
nen Kiirze belegt werden: Auf der spatmittelalterlichen Folie der zuneh-

24 Albert Mirgeler, Kritischer Riickblick auf das abendlindische Christentum, Freiburg
1969, 145.

25 Hans Blumenberg hat die These aufgestellt, die Ideengeschichte der Neuzeit bestehe
nicht in der Dialektik sikularisierter christlicher Ideen, sie stelle vielmehr einen Ideen-
bruch dar und habe daher ihre eigene Legitimitit (vgl. Die Legitimitit der Neuzeit,
1966). Die Neuzeit sei die Emanzipation der Vernunft im Sinne einer humanen Selbstbe-
hauptung gegen den Begnadigungs- und Verwerfungsabsolutismus der voluntaristi-
schen Theologie des Spatmittelalters. Demgegeniiber hat Wolfbart Pannenberg zu Recht
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menden Individualisierung werden die aufgezeigten christlichen, dem
personalen Gottesverstindnis entspringenden Ideenimpulse als treibende
Krifte der Neuzeit wieder wirksam. Es handelt sich dabei erstens um die
Idee der Gottebenbildlichkeit des Menschen, verstanden als Unverletz-
lichkeit personaler Wiirde und als Herrschaftsbefugnis iiber die Natur.
Zweitens handelt es sich um die Idee der freien Subjektivitit des Men-
schen, die sich vom Christusereignis her in ihrer Liebesentscheidung als
existentiell frei erfihrt, sich vom Kreuzesgeschehen her als von gesell-
schaftlicher Totalverfiigung emanzipiert weifl und sich durch das Geist-
ereignis auf der Grundlage eines progressiven Geschichtsbewufitseins zu
hoherer Freiheit, groflerer Liebe und komplexerer Bildung in der Wahr-
heit verhalten sieht. Diese Ideen werden in einem dialektischen Prozef§ in
ihrer Tragweite fiir Individuum und Gesellschaft erkannt und teils auf eine
sakularisierte, das heifit hier auf eine von der konkreten Religion unab-
hingige Form gebracht — und dies in Auseinandersetzung mit den tradi-
tionellen religiésen und politischen Autorititen.

Die strukturbildende Relevanz der Gottebenbildlichkeitsidee bewirkte
beim Menschen der anbrechenden Neuzeit das volle Bewufitwerden sei-
nes Herrseins iiber eine »entzauberte« Natur und eine Anthropozentrik in
der Auslegung der Welterfahrung. Ein »institutional lag« trat mit der Tat-
sache ein, dafl es nicht gelang, die verhirtete spitscholastische Bildungs-
vermittlung rechtzeitig aufzubrechen, so dafl sich die studia humanitatis
gegen das etablierte Bildungswesen durchsetzen und einem antikisieren-
den Naturalismus zuneigen muften. Zudem fanden die von mafigebenden
Autoren der Spanischen Neuscholastik des 16. Jahrhunderts bereits ein-
geforderten Menschenrechte, wie das Recht auf Leben, auf physische In-
tegritat, auf Ehe und Familie, auf Rechtsschutz, auf Eigentum, auf freien
Zusammenschlufl sowie die Theorie von der Begriindung des Staatswe-
sens in einem Vertragsvollzug freier Biirger nur wenig Resonanz bei den
staatlichen und religiésen Autorititen. Es ist aber immerhin bemerkens-
wert, dafl Kaiser Kar! V. im Einvernehmen mit Papst Pax/ I1]. unter dem
Eindruck der Interventionen des Bischofs Las Casas 1537 fiir sein Reich

behauptet, dafl der besagte Voluntarismus die Freiheit Gottes und des Menschen gegen
das geschlossene kosmische Zwangssystem des extremen linken Aristotelismus vertei-
digt habe. Die Neuzeit sei charakterisiert durch das Bestreben des Menschen nach
Emanzipation von der Bevormundung durch religidse und politische Autorititen. Sie sei
ein Prozef} der Sikularisierung im Dienste der Miindigkeit (vgl. Gottesgedanke und
menschliche Freiheit, Gottingen 1972, besonders 124, 127). Sikularisierung bedeute, daf}
christliche Themen (Ideen, Motive, Wertvollstellungen usw.) weiterwirken, aber ihre
religiése Form verlieren, da sie der Bevormundung durch die Kirche entzogen oder ohne
direkten Riickgriff auf Gott begriindet werden.
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die weitere Versklavung der Indios verbot und dafl das Experiment der
angewandten Menschenrechte im Jesuitenstaat von Paraguay zweieinhalb
Jahrhunderte geduldet wurde.

Das Einbringen der freien Subjektivitit in das gesellschaftliche Bewuf3t-
sein des Abendlandes in Form der »angeborenen Rechte« oder »Men-
schenrechte« 1st das Werk der »Pneumatischen Linken«, die in den Rand-
gruppen der Reformation ihre Wiedererstehung fand. Martin Luther und
Jobann Calvin selbst kennen keine Lehre von den Menschenrechten. Eine
entscheidende Forderung des Bewufltseins der Freiheit brachte die Re-
formation nicht als Lehre, sondern als Ereignis und als Behauptungs-
kampf der freikirchlichen Gruppen im England des 17. und im Nordame-
rika des 17. und 18. Jahrhunderts, wenn auch der Zweireichelehre Martin
Luthers eine wirkungsgeschichtliche Zielrichtung auf Glaubens- und Ge-
wissensfreiheit zugesprochen werden muf3?6. Besonders die Kongrega-
tionalisten vertraten die Forderung nach einer von der Staatskirche freien,
pneumatisch inspirierten und demokratisch strukturierten Einzelgemein-
de. Josef Bohatec hat den iiberzeugenden Beweis gefiithrt?’, daf} die Men-
schenrechtsforderungen in England um die Mitte des 17. Jahrhunderts
zunichst nicht aus dem Naturrrecht, sondern aus der auf die Magna
Charta zuriickgehenden Tradition der Biirgerrechte (Civil Rights) ent-
wickelt wurden. Hier ist die personliche Fretheit durch positive Rechte,
denen auch der Konig unterliegt, abgesichert. Georg Jellinek und Ernst
Troeltsch haben aber insofern mit ithrer These, wonach die Religionsfrei-
heit bei der Entwicklung der Menschenrechte bahnbrechend gewesen sei,
recht, als die freikirchlichen Gruppen bei ihren Forderungen unter Oliver
Cromwell die Glaubens- und Gewissensfreiheit an die erste Stelle stellten
und ihre Rechtsforderungen generell als »native rights« bezeichneten.
Dort, wo die freikirchlichen Gruppen mit anderen religiosen Gruppen
zusammenleben mufiten wie etwa in den Kolonien Nordamerikas, wurde
volle Religionsfreiheit fiir alle deklariert, so 1636 in Providence und schon
ein Jahr spater in der rein katholischen Kolonie Maryland. Dieses Erbe
der Kongregationalisten diirfte es sein, das wenig spiter der empiristische
Philosoph John Locke in sikularisierter Form aufgegriffen hat. » Auf Lok-
kes Gedanken stofit man dann im 18. Jahrhundert sowohl bei den libera-
len als auch bei den konservativen Calvinisten in den amerikanischen Ko-
lonien.«28 John Locke hat das Verdienst, sich geweigert zu haben, ihnlich

26 Vgl. Martin Brecht, a.a.O., 58-67.

27 Josef Bohatec, England und die Geschichte der Menschen- und Biirgerrechte, Graz,
Kéln 1956.

28 Martin Brecht, a.a.0., 76.
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Thomas Hobbes alle gesellschaftlichen Beziehungen auf die Theorie des
Besitzindividualismus zu reduzieren. Da er eine Synthese von aufkom-
mendem biirgerlichem Besitzindividualismus und traditionellem Natur-
recht suchte, wurde seine Menschenrechtsauffassung auch mit der religis-
sen Basiskomponente der ersten Menschenrechtsdeklarationen verein-
bar?e.

Die religidse Bewegung im nordamerikanischen Calvinismus, aus der die
geschichtsaktive Antriebskraft und Uberzeugung erwuchs, Menschen-
rechte miifiten konkret realisiert werden, erweist sich als eine doppelte.
Einmal ist es der Kongregationalist Jobn Wise, der mit seiner auf Freiheit,
Gleichheit und verantwortliche Mitbestimmung abzielenden Kirchenver-
fassung und mit seiner Devise: » Demokratie ist Herrschaft Christi in Kir-
che und Staat« die demokratische Lebenssphire und den »Geist der De-
mokratiewilligkeit« stiftete. Er untermauerte seine Demokratietheorie
mit der Lehre des Rechtsdenkers der deutschen Frithaufklarung Samuel
Pufendorf, dessen Naturrechtsdenken noch ganz in der christlichen Tra-
dition steht und die in der Hauptsache besagt, die dem menschlichen We-
sen eingeschriebenen Normen seien in Gott begriindet.

Ist somit der Geist der Demokratiewilligkeit eher den »Liberals« unter
den damaligen Calvinisten, zu denen auch John Wise zihlt, zuzurechnen,
so mufl auf der anderen Seite der »Geist der Freiheit«, der auf die Konkre-
tisierung der Freiheitsrechte abzielt, der Bewegung des »Great Awake-
ningx, einer gegen den Aufklirungsrationalismus der »Liberals« aufste-
henden religiosen Erweckungsbewegung des amerikanischen Calvinis-
mus, zugeschrieben werden. Wie die Erbauungsliteratur und die Predig-
ten des Menschenalters vor der amerikanischen Revolution zeigen3, hat-
ten die Erweckten die eschatologische Hoffnung, Amerika wiirde in un-
mittelbarer Zukunft das neue Reich Gottes werden. In thnen erwuchs die
gegen das tyrannische England gerichtete Revolutionsmentalitit. »Wich-
tige Elemente dieser Mentalitit waren die sozialkritische Gleichheitsfor-
derung vom Bruderschaftsdenken her, die Ablehung der tyrannischen
Unterdriickung und die eschatologisch gefirbte Vaterlandsliebe, die den
Kampf um die Unabhingigkeit zu einem Kampf gegen die Feinde Gottes
werden lief. Religiose und politische Freiheit wurden identisch.«31

2 Wolfgang Huber, Heinz Eduard Tédt, a.a.0., 137.

3% Vgl. das erstaunliche Ergebnis, dafl die politische Ideologie Amerikas im 18. Jahrhun-
dert stirker in der Religion wurzelt als in den Gedanken der Aufklirung, bei Alan Hei-
mert, Religion and the American Mind. From the Great Awakening to the Revolution,
Cambridge (Mass.) 1966.

31 Martin Brecht, a.a. 0., 83.
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Hier wird erneut deutlich, daff das tragende Grundelement der abendlin-
dischen Freiheitsgeschichte im Menschenalter vor der Revolution gemifl
dem Gesetz der symbolischen Wertestrukturation der eschatologische
Freiheitsenthusiasmus und die Reich-Gottes-Hoffnung der Pneumatiker
war. Hinter den sieben Menschenrechtserklirungen der nordamerikani-
schen Staaten stehen somit nicht nur die verniinftigen und etwas blaf}lich
anmutenden Ideen der Aufklirung, sondern auch der eschatologische
Enthusiasmus der erweckten Calvinisten. Dafl man an die Bill of Rights
von Virginia 1776 die Religionsfreiheit gewissermaflen nur anhingte, mag
demjenigen wenig besagen, der weif}, daf} geforderte und praktizierte Re-
ligionsfreiheit in den nordamerikanischen Staaten eine hundertjihrige
Selbstverstindlichkeit darstellte. Die Artikulierung der subjektiven Frei-
heitsrechte, die der Franzésischen Revolution als Vorbild dienten, ist
demnach, ideengeschichtlich betrachtet, christlich motiviert. Nach dem
Gesetz der defizienten Systemkonkretion mufiten die Menschenrechte in
ihrer Konfrontation mit dem Absolutismus, der Aufklirungsgeistigkeit
und dem Besitzindividualismus notwendig individualistisch konzipiert
werden, nimlich so, daf} ein Kernbereich der Person als von Vertragsver-
hiltnissen frei konzipiert wurde. So gaben sie die Grundlage ab fir die in-
dividualistisch-liberale Gesellschaftsstruktur der Folgezeit. Das gebro-
chene Verhiltnis der katholischen Kirche des 19. Jahrhunderts zu den
Menschenrechten resultiert zu einem Gutteil daraus, dafl die viel zu sehr
auf das Individuum zugeschnittenen Formulierungen den Anschein er-
weckten, einer schrankenlosen und pflichtfreien Libertinage Vorschub zu
leisten.

Im Kontinentaleuropa des 17. und 18. Jahrhunderts konnte sich die
»Pneumatische Linke« nur in der metapolitischen Sphire entfalten. In den
Konventikeln um Jakob Bohme suchte man unter der Devise »Bildung«
nach Selbsterlosung. Die »Stillen im Lande« brachten die deutsche »Revo-
lution des Geistes« hervor, eine Bewegung, die zugleich Geschichts- und
Heilsphilosophie sein wollte. Nach ihr kann der neue Aon nur mittels der
Wandlung des menschlichen Geistes im Hl. Geist herbeigefiihrt werden.
Zur Kennzeichnung dieses erhofften Aons beniitzen vor allem die Denker
der Romantik den Begriff »Reich Gottes«. »Der revolutionire Wunsch,
das Reich Gottes zu realisieren, ist der elastische Punkt der progressiven
Bildung und der Anfang der modernen Geschichte«, schreibt Friedrich
Schlegel im Jahre 1800. Man kann die Behauptung wagen, dafl ab der
Franzosischen Revolution alle geschichtsmichtigen geistigen Bewegun-
gen der Idee der Realisierbarkeit des »Reiches Gottes« in der jetzigen
Weltzeit gehorchen, wobei freilich das pneumatozentrische Gottesbild als
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Kern dieser Reichsidee zu einer variablen Grofe wird, die auch vollige Si-
kularisierung erleiden kann. Nach Immanuel Kant nimmt der Mensch
mittels seiner Vernunft die dauernd geschehende Offenbarung des HL
Geistes in sich auf. Das Subjekt steht so in der Fiille des Geistes und damit
in der Freiheit. Immanuel Kant verband mit seiner Forderung nach Auto-
nomie des Subjekts eine starke Betonung der Wiirde des Menschen und
schlof8 von seiner eigenen Sensibilitit fiir Rechtsverletzungen auf eine
wohl noch nicht gegebene Sensibilitit der damaligen Geschichtsepoche
gegeniiber den Verletzungen der Menschenwiirde tiberhaupt. Aus dieser
Sensibilitdt versteht sich die groflartige Aussage in seiner Schrift »Zum
ewigen Frieden« (1795): »Da es nun mit der unter den Volkern der Erde
einmal durchgingig iiberhand genommenen (engeren oder weiteren) Ge-
meinschaft so weit gekommen ist, daff die Rechtsverletzung an einem
Platz der Erde an allen gefiihlt wird: so ist die Idee eines Weltbiirgerrechts
keine phantastische und Giberspannte Vorstellungsart des Rechts, sondern
eine notwendige Erginzung des ungeschriebenen Kodex sowohl des
Staats- als Volkerrechts zum 6ffentlichen Menschenrecht iberhaupt, und
so zum ewigen Frieden . . .«32

Seine unrevolutionire Begrindung der Menschenrechte setzte sich nicht
durch und wurde speziell vom deutschen Protestantismus nicht aufgegrif-
fen. Ebenso brach die anfingliche von Johann Gottlieb Fichte, Friedrich
Wilbelm Schelling, Georg Wilbelm Friedrich Hegel und Friedrich Holder-
lin der Proklamation der Menschenrechte entgegengebrachte enthusiasti-
sche Sympathie unter dem Eindruck des Terrorregimes Robespierres und
des nachfolgenden napoleonischen Imperialismus zusammen. Man mein-
te, die abstrakte Freiheit ohne Bindung und die hybride Empérung der
menschlichen Autonomie gegen Gott habe sich ihre immanente Selbstzer-
storung bereitet. Die eher unpolitische Humanititsidee der deutschen
Klassik setzte sich gegen den Menschenrechtsgedanken durch: Gesittung,
Toleranz, Menschenwiirde, innere Freiheit, »Emporbildung« der Person-
lichkeit, Vergeistigung der Lebensinhalte galten ihr als vorrangige Wert-
ziele. Von dieser Grundsituation her ist es zu verstehen, dafl Georg Wil-
helm Friedrich Hegel bei aller Rede von der Freiheit in seinem System kei-
nen Platz fir die Menschenrechte offen liefl. Nach thm verwirklicht sich
der absolute Geist, insofern er Gott verkdrpert, als »Geist in der Gemein-
de«, die das Reich Gottes ist. Er ist wohl der letzte mafigebende Denker,
der vorbehaltlos das Christentum als Bedingung der Freiheitsgeschichte
bezeichnet. Nach thm wiirde ohne Christentum auch die freie Subjektivi-

32 Immanuel Kant, Werke, VI, ed. Weischedel, 216.
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tit, auf die jeder Staat aufbaut, verlorengehen33. Der Staat ist fiir ihn die
objektive Ordnungsgrofle, die durch die groflere Vernunft ihrer Gesetze
das menschliche Freiheitsbediirfnis objektiviert. Der Staat gewihrleistet
als Exekutor des gottlichen Willens die Identitdt zwischen Grundrechten
und Grundpflichten fiir den Biirger. Menschenrechte als subjektive Be-
fugnisse auch gegeniiber dem Staat sind im Hegelschen System undenk-
bar. Die von Georg Wilbelm Friedrich Hegel ausgehende Abneigung des
deutschen Rechtsdenkens den Menschenrechten gegenuber war bis zum
Zweiten Weltkrieg spiirbar. Nach dem Gesetz der Imitationsvalenz des
Gottesbildes allerdings ist es begreiflich, dafl sein vorwiegend apersonales
Gottesverstindnis einem vom Staate verobjektivierten Menschenver-
stindnis zuneigen konnte.

7. Katholische Christenbeit und Menschenrechte

Die katholische Kirche steht den 1776 und 1789 proklamierten Menschen-
rechten etwa ein Jahrhundert lang mit einem gebrochenen Verhalinis ge-
geniiber, obwoh! bis in die Zeit der Gegenreformation hinein im Raume
der Kirche und ithrer Theologie dem Inhalte nach Menschenrechte formu-
liert und proklamiert wurden3¢. Neben der Tatsache, dafl der totalitdre
und antiklerikale Laizismus der Franzosischen Revolution auf die Kir-
chenfiithrung, die eng mit dem Absolutismus verbunden war, abschrek-
kend wirken muflte, diirfte der Hauptgrund kirchlicher Ablehnung in
einer total autonomistischen Sicht der Menschenrechte zu suchen sein.
Noch Leo XIII. erklart 1888 in der Enzyklika »Libertas praestantissi-
mume, der Grundirrtum des Liberalismus bestehe darin, dafl er die Ober-
herrlichkeit Gottes leugne. Das sei nicht das Zeichen des freien Mannes,
sondern das des Emporers, der seine Freiheit miffbrauche (Nr. 128). » Aus
dem Gesagten ergibt sich, dafl es niemals erlaubt ist, die Gedankenfrei-
heit, Pressefreiheit, Lehrfreiheit sowie unterschiedslose Religionsfreihett
zu fordern . . . als seien dies ebensoviele Rechte, welche die Natur dem
Menschen verliehen habe. Hitte die Natur diese Rechte verliehen, so wire -
es erlaubt, Gottes Oberhoheit zu bestreiten, und der menschlichen Frei-

33 ,Im christlichen Zeitalter ist der gottliche Geist in die Welt gekommen, hat im Indivi-
duum seinen Sitz genommen, das nun vollkommen frei ist, substantielle Freiheit in sich
hat.« Georg Wilbelm Friedrich Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Weltge-
schichte, I, ed. Hoffmeister, Phil. Bibl. Bd. 171a, Hamburg 1955, 157.

34 Vel. Ludwig Kaufmann, Die Kirchen fiir die Menschenrechte, in: Orientierung 40
(1976) 116-119.
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heit konnten durch kein Gesetz Schranken gezogen werden (Nr. 135).«35
Erst in der Enzyklika »Rerum novarume« beginnt Leo X111, 1891 mit der
Wiederaufnahme der katholischen Menschenrechtstradition. Hier wer-
den zunichst einige soziale Grundrechte des Menschen behandelt. Ge-
nannt werden das Recht auf Arbeit und angemessenen Lohn, das Recht
auf ausreichende Ruhezeit, der Schutz von Frauen und Kindern in der Ar-
beitswelt. Auch burgerliche Freiheitsrechte werden genannt: das Koali-
tionsrecht der Arbeiter, die Achtung der Menschen- und Christenwiirde
und die Pflicht des Staates zum Schutz der Gerechtigkeit. Aber entschei-
dender war doch wohl die Offnung Leos XII1. zu den Biirgerrechten im
modernen Staat, wo er aus geschichtlichem Anlafl in den neunziger Jahren
‘des vorigen Jahrhunderts sich mit der Anpassung der christlichen Staats-
lehre an den modernen Staat und an die laizistisch-liberale Demokratie be-
fassen mufite.

Pius X1I. spricht von den »Vorrechten der menschlichen Person« vor allem
1937, wo er in »Divini redemptoris« gegen den Kommunismus Stellung
nimmt. Pius XII., der die Worte »Menschenrechte« und »Grundrechte«
ausdriicklich gebraucht, hat von der Weihnachtsansprache 1942 an so gut
wie alle Menschenrechte behandelt und neu analysiert. Er hat aber die
UNO-Menschenrechtsdeklaration nie erwihnt, angeblich deswegen,
weil er enttduscht gewesen sei, dafl man darin die Menschenrechte nicht
ausdriicklich in Gott begriindet habe. Die Frage der Begriindung in Gott
war von der vorbereitenden UNO-Kommission behandelt worden. Auf
Grund des Widerstandes »nichtgliubiger« Mitglieder wurde aber von
einer Erwihnung Gottes in der Deklaration abgesehen36.

Einen weiteren Schritt in der Verteidigung der Menschenrechte durch die
katholische Kirche stellt ihre neue Katalogisierung durch Jobannes
XXIII. dar. In seiner Friedensenzyklika »Pacem in terris« (1963) ordnet
er thnen die thnen naturgemif} entsprechenden Menschenpflichten zu und
stellt sie als die unentbehrliche Gerechtigkeitsbasis fir jeden Frieden von
Dauer dar.

Einen Meilenstein in der inneren Entwicklung der katholischen Men-
schenrechtsbegriindung stellt zweifellos die »vielleicht griindlichste und
hirteste Auseinandersetzung des ganzen Konzils«37, namlich die Erkli-
rung tber die Religionsfreiheit » Dignitatis humanae personae« (1964) dar.
Seit dem Konzil, besonders aber seit 1970 haben sich die engagierten, ja

35 Vgl. Emil Marmy, Mensch und Gemeinschaft in christlicher Schau, Fribourg 1945,
1141,

36 Vgl. Ludwig Kanfmann, a.a.O., 117.

37 Ludwig Kaufmann a.a.O., 116.
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leidenschaftlichen Auferungen der Kirche zu den Menschenrechten so
gehiuft, daf} die katholische Kirche mit den anderen christlichen Kirchen
und Denominationen als »Promotor des Bewufitseins der Freiheit« be-
zeichnet werden darf.

Es wire zu hoffen, daf} die Freiheitsgeschichte wieder stirker durch die
Wirkung der christlichen Kirchen ihre Weiterentwicklung erfihrt. Das
Christentum hitte auf Grund seiner besseren Gesamtdeutung der Wirk-
lichkeit gegeniiber den Ideologien und Philosophien die Chance, die sach-
lich beste Interpretation der Menschenrechte zu entwickeln. Besonders
seit dem Auftauchen einer »Theologie der Befreiung« hat sich der Ge-
danke durchgesetzt, daf} konkrete Freiheit durch Menschenrechte eine le-
gitime und notwendige Komponente des Heils- und Erlosungsgeschehens
in der Weltgeschichte, in der Sprache heutiger Theologie: zumindest einen
integrativen Teil der Erl6sung darstellt. Die Freiheitsgeschichte mit ihrer
wohl nicht mehr aufhebbaren Institution der Menschenrechte ist demnach
ein die Erlosung integrativ auffillendes und erginzendes Heilswirken
Gottes. Insofern das Reich Gottes als kiinftiges Ineins von weltlicher Er-
fillung und gottlicher Erlosung im Bereich der befreiten Subjektivitit des
Menschen bereits vorweggenommen werden kann, wire ein Fortschritt
im Bewufitsein der Freiheit und Wiirde antizipierte Teilrealisierung des
Reiches Gottes in dieser Weltzeit. Sofern sie heute Promotoren der Frei-
heit sind, haben die Kirchen ihre genuine Aufgabe, Vorliufer und Realisa-
toren des Reiches Gottes zu sein, in der Gegenwart in einem dramatisch
gesteigerten Ausmafl wahrgenommen. Darin ist ein Zeichen der Hoff-
nung fiir unsere Zeitliufe gesetzt.

Um den skizzierten Versuch abzuschlieffen: In der abendlindischen Gei-
stesgeschichte erscheint das persdnliche, speziell trinitarische Gottesver-
stindnis als eine wesentliche, wenn nicht als die wesentlichste Bedingung
der Moglichkeit existentiell freier Subjektivitit, der Entfaltung der Men-
schenrechte als subjektiver Freiheitsrechte, der produktiven Gesell-
schafts- und Naturverinderung sowie der progressiven Bildung. Eine
- vergleichbare Entwicklung 128t sich im Kulturraum anderer Religionen
nicht feststellen. Das unpersénlich Géottliche legt eine unverinderliche
Weltordnung nahe, die den Abglanz des Ewigen in der Zeitlichkeit dar-
stellt. Die fatalistische oder resignative Hingabe an das Ewig-Gleiche
hemmt die produktive Verinderung der Gesellschaft und macht den Men-
schen in einem allgemeinen Sinne »unpolitisch«. Vom personlichen Got-
tesverstindnis her erscheint der Gestaltungssinn der Geschichte im Fort-
schritt zum freieren, liebenderen und gebildeteren Menschen, kurz: in der
Evolution des Menschen zu hoherer geistiger Komplexion.
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Wenn wir die beiden Komponenten der Fundierung und Entfaltung der
Menschenrechte in theologischer Sicht zusammenfassen, dann kann ge-
sagt werden: Aus der Wurzel der existentialen Erlosungs- und Befreiungs-
sehnsucht entfalten sich die Menschenrechte im hermeneutischen Prozef§
der von Gott initiierten und im HI. Geistinspirierten Freiheitsgeschichte.
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